PEMBACAAN KONTEKSTUAL “EKSEGESIS” DALAM TEKS KEAGAMAAN by Aspandi, Aspandi
AL-‘ADALAH: Jurnal Syariah dan Hukum Islam  e-ISSN: 2503-1473 





PEMBACAAN KONTEKSTUAL “EKSEGESIS” DALAM TEKS KEAGAMAAN  
 
Aspandi 
Institut Pesantren KH. Abdul Chalim Mojokerto 




Religious texts are believed to be hudan li annas containing universal values. Universal 
principles are believed to be relevant in every tempus and locus. This assumption implies that 
universal principles can be used as a foundation and implemented in order to answer 
contemporary problems and the demands of the times that are temporal and particular. The 
logical consequence that the universal meaning of the text rests on lughah (linguistic). The 
presence of a text that relies on linguistics gives birth to a variety of readings with interpretation 
methods that continue to change and develop along with the complexity of the problems faced 
by society which determine meaning. The discourse on the production of meaning starts from 
understanding whether the text is a closed corpus, so that the meaning of the text is immutable 
(absolute, absolute, eternal), or the text is an open corpus, so that the text is mutable (dynamic, 
complex). Two readings have been born as a representation of the understanding of the meaning 
of the text. Textualism was born with the understanding that interpretation in the production of 
the meaning of text must rely on the literal meaning of the text. This is believed to be able to 
maintain the stability of the meaning contained, and keep away from subjectivity in the process 
of exegesis. Contrary to contextualism, it emphasizes the socio-historical and cultural aspects 
of language. In contextualism view, that context plays an important role in the exegesis process 
to determine meaning. 
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ABSTRAK 
Teks keagamaan diyakini sebagai hudan li annas yang mengandung nilai-nilai universal. 
Prinsip-prinsip universal diyakini relevan dalam setiap tempus dan locus. Asumsi tersebut 
berimplikasi bahwa prinsip-prinsip universal dapat dijadikan pijakan dan diimplementasikan 
dalam rangka menjawab problematika kontemporer dan tuntutan perkembangan zaman yang 
bersifat temporal dan particular. Konsekuensi logis bahwa makna universal teks bersandar pada 
lughah (linguistic). Kehadiran teks yang bersandar pada linguistic melahirkan beragam 
pembacaan dengan metode interpretasi yang terus berubah dan berkembang seiring dengan 
kompleksnya persoalan yang dihadapi masyarakat penentu makna. Diskursus produksi makna 
bermula dari pemahaman apakah teks merupakan korpus tertutup, sehingga makna teks bersifat 
immutable (mutlak, absolut, kekal), atau teks merupakan korpus terbuka, sehingga mana teks 
bersifat mutable (dinamis, kompleks). Dua pembacaan telah lahir sebagai representasi terhadap 
pemahaman terhadap makna teks. Tekstualisme lahir dengan pemahaman bahwa interpretasi 
dalam produksi makna teks harus bersandar pada makna literal teks. Hal tersebut diyakini dapat 
menjaga kestabilan makna yang dikandung, serta menjauhkan dari subjektifitas dalam proses 
eksegesis. Berbeda dengan kontekstualisme, yang lebih menekankan pada aspek sosio-historis 
dan budaya bahasa. Dalam pandangan kontekstualisme, bahwa konteks sangat berperan dalam 
proses eksegesis untuk menentukan makna. 
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Diantara fungsi “Teks” keagamaan (Al-Qur’an dan Al-Hadits) adalah sebagai 
hudan li an-nas1 yang didalamnya memuat petunjuk ajaran moral universal bagi umat 
manusia sepanjang masa. Prinsip-prinsip universal tersebut diyakini shalih li kulli zaman 
wa makan, senantiasa relevan untuk setiap tempus dan locus. Asumsi tersebut membawa 
implikasi bahwa problem-problem sosial keagamaan di era modern-kontemporer akan 
dapat diatasi dengan cara kontekstualisasi pembacaan “eksegesis”, menangkap inti 
pesan yang disampaikan teks, secara terus menerus, dengan semangat bahwa prinsip-
prinsip universal teks dapat dijadikan pijakan untuk menjawab problem kontemporer dan 
tuntutan perkembangan zaman yang bersifat temporal dan partikular. 
Konsekuensi logis bahwa makna universal teks bersandar pada lughah, bahasa 
yang merupakan hasil kesepakatan komunitas dan ciptaan budaya manusia. 
Sebagaimana dinyatakan Nasr Hamid Abu Zayd bahwa Al-Qur’an sebagai sebuah teks 
merupakan ‘muntaj tsaqafi’, yakni teks terbentuk dalam realitas dan budaya lewat 
rentang waktu lebih dari dua puluh tahun, dalam struktur budaya Arab yang ditulis 
dengan berpijak pada aturan-aturan budaya tersebut2. Terbentuknya teks dalam realitas 
dan budaya, melibatkan banyak unsur dan hal yang memiliki peran dalam membentuk 
teks tersebut. Didalamnya terjadilah dialektika yang dinamis antara teks dan 
kebudayaan. 
Kehadiran teks ditengah masyarakat melahirkan beragam pembacaan dalam 
memproduksi dan menemukan maknanya. Metode interpretasi terus berubah dan 
berkembang, seiring dengan kompleksnya persoalan yang dihadapi oleh masyarakat 
penentu makna. Bagi sebagian community of interpreters (komunitas penafsir), teks 
keagamaan dianggap sebagai korpus yang tertutup dan terbatas, makna teks dianggap 
statis dan partikular. Akibatnya, pemahaman yang muncul cenderung tekstualis dan 
literalis. Adapun bagi sebagian yang lain teks dianggap sebagai korpus terbuka, makna 
teks bersifat kompleks dan dinamis. Sehingga interpretasi makna teks dapat 
menyesuaikan dengan konteksnya. 
                                                 
1 Muhammad Abduh, Fatihah al-Kitab, Kairo: Kitab al-Tahrir, 1382 H, 13. 
2 Nasr Hamid Abu Zayd, Mafhum an-Nash: Dirasat fi ‘Ulum Al-Qur’an, Kairo: al-Hay’ah al-Mishriyyah 
al-‘Amanah li al-Kitab, 1993, 27-27.  
AL-‘ADALAH: Jurnal Syariah dan Hukum Islam  e-ISSN: 2503-1473 





Tekstualis yang bergantung pada makna “literal” teks, dengan 
mempertimbangkan kompleksitas penerapan praktisnya, telah menjadi pendekatan 
utama dalam tradisi eksegesis, khususnya terkait teks ethico-legal. Namun dalam 
konteks tertentu, pendekatan tekstual gagal memberikan keadilan yang utuh atas 
interpretasinya. Akibatnya, teks tersebut dipandang tidak relevan, atau di 
implementasikan secara tidak semestinya, sehingga keluar dari prinsip-prinsip dasar 
makna teks.3 Situasi ini semestinya dapat dijadikan spirit kritis, kreatif, dan inovatif 
bagi penerapan pendekatan kontekstual yang menekankan relevansi makna teks bagi 
setiap tempus dan locus. 
Untuk memelihara relevansi makna teks dengan perkembangan zaman, maka 
diperlukan interpretasi dinamis yang mengitari teks. Interpretasi makna teks harus 
dilakukan sesuai dengan konteks zamannya. Hal ini dimaksudkan agar tidak terjadi 
sebagaimana yang disebut oleh Muhammad Arkoun sebagai taqdis al-fikr ad-diniy, 
sakralisasi pemikiran keagamaan.4 Dengan demikian, teks sangat potensial untuk 
menerima segala bentuk eksploitasi, baik berupa pembacaan, hingga pengambilannya 
sebagai sumber rujukan. 
Teks diturunkan dengan konteks dan lokalitas sosial budaya tertentu. Teks 
diyakini mengandung nilai-nilai universal yang akan selalu relevan dalam tempus dan 
locus. Dua pendekatan “tekstual” dan “kontekstual” merupakan spirit tersendiri bagi 
dinamika pembacaan teks. Kajian ini dimaksudkan untuk mendialogkan teks yang 
terbatas linguistik dengan problem sosial kemanusiaan modern-kontemporer yang tak 
terbatas. Berangkat dari latar belakang di atas beberapa persoalan yang hendak dijawab 
dalam kajian ini adalah: (1) bagaimana epistemologi pembacaan tekstual dan 
kontekstual “eksegesis”?; (3) bagaimana validitas pembacaan keduanya? (2) sejauhmana 




                                                 
3 Abdullah Saeed, Reading the Qur’an in the Twenty-first Century A Contextualist Approach, New York: 
Routledge, 2014, 12. 
4 Muhammad Arkoun, Al-Fikr al-Ushuli wa Istihalah at-Ta’shil: Nahwa Tarikh Akhar li al-Fikr al-Islami, 
Beirut: Dar al-Saqi, 2002, 25. 
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EPISTEM PEMBACAAN TEKSTUAL   
Dalam paradigma normatif, “Teks” keagamaan diyakini memiliki kebenaran 
kekal, namun kebenaran produk eksegesis bersifat relatif dan tentatif. Produk eksegesis 
merupakan muntaj al-fikr, produk pemikiran dari interpreters sebagai respons terhadap 
realitas teks. Sehingga ia dapat dikritisi, dan sangat mungkin “didekonstruksi” jika 
dianggap tidak relevan lagi dengan situasi dan tuntutan zaman.5 Sementara itu, eksegesis 
sebagai proses membawa konsekuensi bahwa teks harus senantiasa dikaji dan 
diinterpretasikan seiring dan sejalan dengan tuntutan zaman. Salah satu problem utama 
dalam proses ekegesis adalah penetapan dan produksi makna teks. Apakah makna 
terbatas pada apa yang tertulis pada bunyi teks (makna literal), ataukah juga mencakup 
apa yang ada di balik teks (makna kompleks). Dalam hal ini, Nasr Hamid Abu Zayd, 
menekankan pentingnya dialektika antara rasio, teks dan realitas (waqi’).6 Proses 
dialektika inilah yang kemudian melahirkan ragam pembacaan dalam teks keagamaan. 
Tekstualisme7 merupakan interpreters yang memaknai teks secara parsial, 
memahami teks secara literal tanpa melihat lebih jauh tujuan dasar diturunkannya teks 
tersebut.8 Qaradhawi menandai aliran ini dengan beberapa pola pikir diantaranya; (1) 
memahami teks secara literal tanpa melihat ‘illal, makna dan maqasid yang terkandung 
dalam teks tersebut; (2) mengingkari ta’lil hukum yang bersumber dari rasio (ijtihad); 
(3) kurangnya melibatkan peran akal, cenderung meninggalkan rasionalitas dalam 
memahami makna teks; (4) bersifat tegas dan keras dalam menetapkan hukum.9 Dalam 
memposisikan teks, akal dan realitas, paradigma tekstualis pada umumnya cenderung 
                                                 
5 Dekonstruksi merupakan tindakan subjek terhadap objek yang tersusun dari berbagai unsur, dalam 
rangka membongkar makna teks, membangun teks atau wacana baru dengan makna yang berbeda. 
Tujuannya antara lain, adalah untuk mempertanyakan dasar dan dampak, serta menolak kebenaran tunggal 
yang absolut. Lihat, Christopher Norris, Membongkar Teori Dekonstruksi Jacques Derrida, Yogyakarta: 
ar-Ruzz, 2003, 5-15. 
6 Nasr Hamid Abu Zayd, Mafhum al-Nashs Dirasah fi ‘Ulum Al-Qur’an, 11. 
7 Dalam historis perkembangan pemikiran Islam, kelahiran tekstualisme tidak dapat dipisahkan dari 
peristiwa kontestasi politik antara konservatisme (kelompok Ali bin Abi Thalib) dan pragmatisme 
(kelompok mu’awiyah) yang melahirkan radikalisme (khawarij). Kelompok yang tidak sepakat dan keluar 
dari pasukan Ali, dan berdalih Ali adalah kafir layak dibunuh. Lihat. M.F. Zenrif, Sintesis paradigma Studi 
Al-Qur’an, Malain Press, 2008, 51. 
8 Istilah “Tekstualis” pada dasarnya tidak dikenal dalam exegesis (ilmu tafsir). Namun secara esensial, 
textualist exegesis telah muncul dan diperkenalkan sejak awal munculnya eksegesis. Dalam konteks 
Fiqhiyyah aliran ini memaknai teks (Al-Qur’an dan Hadist) secara lahiriyah. Aliran ini oleh Qaradawi 
disebut dengan istilah “dhahiriyatu al-Judud”, Lihat Yusuf Qaradhawi, Dirasah fi Fiqhi Maqasid al-
Syariah baina al-Maqasid al-Kulliyah wa al-Nusus al-Juz’iyyah, Kairo: Dar al-Syuruq, 2006, 39. 
9 Ibid., 61-63. 
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bersifat struktural yang saling menghegemoni satu sama lain. Paradigma struktural ini 
berkembang dengan metode deduktif yang bersifat atomistik.10 Sehingga produk 
eksegesis lebih banyak bersifat statis dan dianggap sebagai produk yang jumud. 





  Rasio (ra’yu)          Realitas (al-Waqa’i) 
Tekstualisme mendasarkan teori makna referensial dalam proses eksegesis, 
dengan lebih dominan mendeskripsikan aspek linguistik daripada analisis sosial atau 
historis. Aliran ini mempercayai bahwa bahasa teks memiliki referensi yang kongkrit 
dan tidak berubah, oleh karenanya makna teks sejak pewahyuan dianggap masih berlaku 
untuk konteks kekinian. Tekstualisme menganggap bahwa makna teks bersifat statis, 
sehingga kaum Muslim harus mengadopsi makna tersebut.11 
Dalam proses eksegesis, tekstualisme menempatkan teks sebagai subjek dan 
interpreters sebagai objek. Artinya teks dijadikan sebagai undang-undang dan kebenaran 
maknanya bersifat absolut. Interpretasi makna lebih ditekankan pada makna literal teks, 
sehingga aliran ini kental dengan nalar bayani, menekankan pemahaman makna 
berdasarkan kaidah linguistik untuk menentukan makna teks, di mana teks menjadi dasar 
eksegesis dan linguistik menjadi perangkat analisisnya.12 Produksi makna teks 
didasarkan pada seperangkat ilmu kebahasaan, seperti fonologi, morfologi, sintaksis, dan 
semantik. Secara praktis, pembacaan ini lebih menitik beratkan pada ketelitian redaksi 
dan bingkai teks.  
                                                 
10 Pendekatan atomistik adalah pendekatan penafsiran teks yang menerapkan beberapa makna sekaligus 
pada satu ayat, tidak mengembangkan suatu kerangka berdasarkan pemikiran yang sistematis untuk 
mengkorelasikan dan menunjukkan dampak pertalian yang sesuai dengan teks. Lihat Abdul Mustaqim, 
Epistemologi Tafsir Kontemporer, Yogyakarta: PT LKiS Printing Cemerlang, 2010, 67. 
11 Abdullah Saeed, The Qur’an; An Introduction, New York; Routladge, 2008, 308. 
12 Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, 45-46. 
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Tekstualisme meyakini teks sebagai firman Tuhan, yang kebenaran maknanya 
bersifat immutable (mutlak),13 tanpa memberikan perhatian bahwa konteks14 pada 
waktu itu memiliki peran didalamnya. Sehingga proses produksi makna lebih 
berdasarkan pada pembacaan literal teks.15 Selain itu, aliran ini berusaha 
mempertahankan makna hasil eksegesis interpreters terdahulu. Aliran ini juga ditandai 
dengan adanya otoritas eksegesis yang diperoleh dari tradisi sebelumnya.16 Hal tersebut 
sebagaimana dijelaskan oleh Abdullah Saeed dalam analisanya;  
“The textualists seek to maintain the exegesis of the Qur’an as handed down by 
tradition and argue for a strict following of the text as well as the “’authorizied’ 
interpretation within the tradition”.17 
Tekstualisme mengunakan pendekatan teks lain untuk memperkuat makna 
historisnya. Dalam bahasa ulama Al-Qur’an yufassiru ba’dhuhu ba’dhan (antar bagian 
Al-Qur’an saling menafsirkan satu sama lain). Pembacaan ini banyak dipergunakan oleh 
mufassir salaf dalam menafsiri Al-Qur’an dengan cara menukil Al-Hadits atau pendapat 
ulama yang berkaitan dengan makna lafal yang sedang dikaji18. Pendekatan ini 
disamakan dengan tafsir bi al-ma’tsur. Teks yang dihadapi diinterpretasikan dengan teks 
lain, baik Al-Qur’an ataupun Hadist19. Pembacaan tekstual lebih mengarah pada 
pemahaman teks semata, tanpa mengaitkannya dengan situasi lahimya teks, maupun 
tanpa mengaitkannya dengan sosiokultural yang menyertainya. Validitas produk 
eksegesis aliran ini lebih banyak didasarkan pada shahih tidaknya sanad dan matan 
                                                 
13 U. Syarifuddin, Paradigma Tafsir Tekstual dan Kontekstual; Usaha Memaknai Kembali Pesan Al-
Qur’an, Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2009. 38. 
14 Konteks merupakan gagasan signifikan dalam indirect meaning. Saeed mengklasifikasi konteks menjadi 
dua, yakni konteks sempit (a narrow context) dan konteks luas (a broad context). Dalam proses eksegesis 
teks (Al-Qur’an), konteks luas luas mencakup; (1) konteks sosio-historis pewahyuan meliputi, kehidupan 
Nabi dan komunitas masyarakat, yang keduanya mencakup pandangan dunia al-Qur’an, nilai-nilai yang 
ditekankan dan diperjuangan dan petunjuk yang ditetapkan; (2) konteks dimana teks ditafsirkan, perhatian 
terhadap konteks ini mensyaratkan interpreters harus mempertimbangkan tahap perubahan waktu, norma, 
nilai. Sedangan konteks sempit adalah konteks yang berkaitan dengan kalimat atau kata yang 
mengirimkan gagasan. Gagasan konteks ini mensyaratkan mufassir untuk memperhatikan ayat yang turun 
sebelum atau sesudah ayat yang ditafsirkan. Menurut Saeed, al-Qur’an diturunkan secara bertahap dengan 
waktu dan kondisi yang berbeda-beda, tidak dalam satu buku langsung, oleh karena itu perhatian terhadap 
konteks menjadi sesuatu yang signifikan dalam proses eksegesis teks. Lihat Abdullah Saeed, Interpreting 
the Qur’an; Towards a Contemporary Approach, New York; Routladge, 2006, 104-105. 
15 Abdullah Saeed, The Qur’an; An Introduction, 220. 
16 Abdullah Saeed, Islamic Thought; An Introduction, New York; Routladge, 2006, 31. 
17 Ibid., 32. 
18 M. F. Zenrif, Sintesis paradigm Studi Al-Qur’an, 51. 
19 Suryadilaga, M. Alfatih dkk, Metodologi Ilmu Tafsir, Teras Yogyakarta, 2005, 84. 
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sebuah riwayat, kesesuaian hasil eksegesis dengan kaidah-kaidah kebahasaan dan 
riwayat teks (hadist) yang shahih.  
Pendekatan tekstual menekankan pembacaan teks secara literal. Tekanan pada 
makna literal bertujuan untuk mempertahankan pemahaman berbasis riwayat setepat 
mungkin.20 Dalam pandangannya, tekstualis berpendapat bahwa bentuk intertekstualitas 
(teks lain yang berkait dengan eksegesis tertentu, dari sebuah mazhab fikih atau teologi) 
akan memberikan kestabilan dan konsistensi makna dalam produk eksegesis.21 Oleh 
karenanya, gagasan tentang pertimbangan konteks dalam proses interpretasi makna teks 
dianggap tidak relevan.  
Saeed mengklasifikasi tekstualisme dalam dua spektrum; (1) tekstualisme lunak 
(soft textualism); (2) tekstualisme keras (hard textualism). Tekstualisme lunak 
menganggap makna literal sebagai basis pengkajian makna teks, akan tetapi 
memungkinkan kelenturan eksegesis berbasis riwayat.22 Pendekatan teks lain (al-Qur’an 
maupun Hadists) dipergunakan untuk memperkuat makna historisnya. Tekstualisme 
lunak memberikan sedikit respon terhadap kondisi modernitas, akan tetapi aliran ini juga 
kerap bersikap apologis terhadap perkembangan diskursus eksegesis modern.23 Dalam 
teks ethico-legal, aliran ini berusaha menghadirkan dalam konteks modern, dengan tidak 
memberikan pertanyaan fundamental terkait hubungan antara sisi ethico-legal dengan 
konteks sosio-historis teks. Beberapa kelompok yang mengembangkan pendekatan ini 
diantaranya Ikhwanul Muslimin dan Jama’at Islami.24 
Tekstualisme mempraktikkan pemahaman makna literal kata secara kaku, tanpa 
mempertimbangkan kompleksitas maknanya. Salah satu problem berkait tekstualisme 
keras adalah bahwa teks ditulis bukan dengan hubungan korespondensi satu-satu (one-
                                                 
20 Saeed mengklasifikasi pendekatan utama dalam eksegesis menjadi empat kelompok; (1) Pendekatan 
berbasis linguistik, dicirikan dengan pemahaman “literal” teks setepat-tepatnya, khususnya dalam 
menafsirkan teks hukum dan teologis; (2) Pendekatan berbasis logika, penafsiran teks yang bergantung 
pada penggunaan logika, khususnya dalam menafsirkan teks teologis; (3) Pendekatan berbasis tasawuf, 
penafsiran teks yang berorientasi mistik demi menemukan makna “tersembunyi” di balik teks; (4) 
Pendekatan berbasis riwayat, bersandar pada hadits dana tsar (riwayat dari generasi awal umat Islam). 
Lihat Abdullah Saaed, Reading the Qur’an in the Twenty-First Century A Contextualist Approach, 30-
31. 
21 Ibid., 38. 
22 Ibid., 38. 
23 Abdullah Saeed, Some Reflections on The Contextualist Approach, dalam Buletin SOAS, 2008, 221. 
24 Abdullah Saeed, Islamic Thought; An Introduction, 32. 
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to-one correspondence) antara istilah dan objeknya atau realitas yang sedang 
dirujuknya.25 Aliran ini sering merujuk makna literal dari kamus-kamus, yang mengurai 
makna-makna yang dipahami secara historis. Akibatnya, makna teks diperlakukan 
secara statis. Pendekatan makna literal teks didasarkan pada pandangan bahwa makna 
yang sudah baku tersebut memungkinkan reader tetap loyal dengan teks dan menjauhkan 
diri dari subjektivitas yang bisa masuk ke dalam proses eksegesis teks. Pada masa 
modern, tekstualisme ini secara erat dihubungkan dengan aliran salafisme kontemporer. 
Pemahaman atas teks keagamaan secara tekstual sering gagal melihat pelbagai 
nilai dan prinsip etis dan moral umum. Nilai-nilai seperti keadilan, kesetaraan dan 
kemanusiaan berperan penting dalam proses eksegesis dan semestinya diberi ruang dan 
perhatian yang cukup. Bagi sebagian tekstualisme bahwa prinsip-prinsip moral dan etis 
tersebut dengan sendirinya merupakan bagian dari pemahaman tekstual terhadap teks. 
Hasan Hanafi menilai, bahwa dengan berfokus pada sebuah teks dan mengabaikan 
konteks, aliran tekstualis dapat menghasilkan pemahaman yang parsial dan kontradiktif 
atas teks.26 
Secara umum karakteristik tekstualiasme dapat disimpulkan dengan beberapa 
ciri, diantaranya; proses eksegesis cenderung menggunakan nalar bayani, penggunaan 
metode periwayatan, simbol-simbol tokoh, menghindari ra’yu (rasio), minimnya budaya 
kritisisme, produk eksegesis lebih bersifat ijmali (global), bersifat praktis dan 
implemantatif. Studi tekstualis telah mendominasi tafsir-tafsir pada periode pra-
modern. Dengan metodologi tekstual dan mendasarkan pada makna referensial dan 
analisis linguistik, pendekatan ini sangat populer dalam literature-literatur saat ini 
terkait dengan teks keagamaan, dan pada umumnya pendekatan ini dapat dipahami 
dengan baik. 
 
EPISTEM PEMBACAAN TEKSTUAL 
1. Sumber Eksegesis Teks sebagai sebagai korpus tertutup (makna immutable) 
2.  Approach 1. Linguistik 
                                                 
25 Abdullah Saaed, Reading the Qur’an in the Twenty-First Century A Contextualist Approach, 38 
26 Yudian Wahyudi, “Hasan Hanafi on Salafism and Secularism”, dalam Ibrahim Abu Rabi’ (ed.), The 
Blackwell Companion to Contemporary Islamic Thought, Malden, MA: Blackwell Publishing, 2006, 260. 
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2. Metode Eksegesis 1. Nalar bayani 
2. Bersifat deduktif 
3. Berbaisis ar-riwayah 
4. Berdasarkan kaidah kebahasaan (fonologi, morfologi, 
sintaksis, dan semantik) 
3. Analisis 1. Atomistic dan parsial 
4. Jenisnya 1. Tekstual soft 
2. Tekstual hard 
5. Validitas Eksegesis 1. Kesesuaian antara hasil eksegesis dengan kaidah-
kaidah kebahasaan 
2. Shahih tidaknya sanad dan matan sebuah riwayat 
6. Karakteristik 1. Teks sebagai subjek dan interpreter sebagai objek 
2. Makna teks bersifat statis 
3. Minimnya kritisisme 
4. Interpretasi bersifat ijmali, praktis, implementatif 
5. Teologis mistis 
 
Pemahaman tekstualitas meninggalkan kesan bahwa Islam adalah agama yang 
jumud, dan tidak dapat berkembang sesuai dengan perkembangan kekinian. Tekstualis 
juga berakibat pada ketidak-mampuan mereka dalam menghadapi problematika 
kontemporer, seperti soal ekonomi, politik, sikap deskriminatif terhadap kaum wanita, 
dan lain sebagainya. Tekstualis berusaha menerapkan realitas klasik dalam realitas 
kontemporer tanpa melihat perubahan tempat dan waktu. Selain itu, tekstualis berusaha 
menolak segala hal yang berasal dari luar Islam meskipun dapat memberikan nilai positif 
bagi umat Islam dengan argumentasi bahwa hal itu berarti menambah dalam urusan 
agama (bid’ah).  
 
EPISTEM PEMBACAAN KONTEKSTUAL  
Dalam perkembangannya, proses eksegesis lebih banyak didominasi oleh 
tekstualisme dengan pendekatan legal-literalistik. Pendekatan tersebut dianggap lebih 
aman dan lebih sesuai dalam memaknai teks. Dengan berfokus pada sebuah teks, 
tekstualisme banyak mengabaikan faktor lain seperti konteks yang dianggap tidak 
relevan. Sehingga pembacaan tekstualis sering menghasilkan pemahaman yang parsial 
dan belum mampu menjadi solusi dalam beberapa problem. Dalam rangka memperoleh 
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pemaknaan yang aktual, maka diperlukan kontekstualisasi pembacaan teks sebagai 
respon terhadap dinamika problem kontemporer. 
Pembacaan kontekstual mungkin, dan bahkan harus dilakukan dengan 
reinterpretasi dan kritisisme terhadap tradisi eksegesis yang ada dalam Islam.27 Saeed 
dianggap sebagai salah satu penggagas aliran ini, sebagai kelanjutan dari apa yang telah 
dilakukan Rahman dengan double movement-nya. Selain itu, Saeed menyatakan bahwa 
gagasannya ini adalah sebagai bentuk counter terhadap model penafsiran tekstual, yakni 
penafsiran yang hanya mendasarkan pada bentuk literal teks. Pada akhirnya Saeed 
memberikan tawaran sebuah penafsiran “kontekstual”, dimana ia merujuk dirinya dan 
mereka yang disepakatinya sebagai kaum kontekstualis.28 Dalam kontes modern, term 
“kontekstualis” diidentikkan dengan para reformis Muslim.  
Kontekstualisme,29 yaitu interpreters yang berpandangan bahwa kandungan 
makna teks bersifat inderterminate (tidak bisa diketahui secara pasti) dan mutable 
                                                 
27 Yusuf al-Qaradawi membagi pembacaan dan pemahaman dalam teks menjadi tiga aliran; (1) Kaum 
literalis. Mereka yang memahami nas secara literal tanpa melihat lebih jauh tujuan dasar diturunkannya 
hukum syari’i. Qaradawi menamakan aliran ini dengan istilah neo Zahiriyyah (dhahîriyatu’l judud). 
Mereka seperti penganut mazhab dhahîrî klasik yang menolak ‘illah dalam hukum syariat serta enggan 
untuk mengaitkan hukum dengan ilmu maqashid. Bagi Qardawi, pamahaman tekstualitas seperti ini dapat 
berakibat pada kebekuan pemikiran umat Islam. (2) Kaum liberalis. Kebaliakan dari aliran pertama, yaitu 
mereka yang mengklaim dirinya sebagai orang yang salalu memahami nas sesuai dengan ilmu maqashid. 
Jargon yang sering mereka dengungkan adalah bahwa yang terpenting dalam urusan agama adalah 
pemahaman substansi dari teks dan bukan teks redaksi dari nas. Mereka tidak membedakan antara dalil 
qath’i dan dzanni. Bahkan mereka cenderung menafsirkan nas sesuai dengan kepentingan mereka. Jika 
mereka menghadapi nas sharih, sementara bertentangan dengan arah pemikiran mereka, maka nas tersebut 
akan ditakwil. Akibatnya adalah pemahaman yang salah dan terkesan ngawur terhadap tek-teks al-Qur’ân 
maupun Sunnah. Ironisnya mereka mengklaim dirinya sebagai kaum reformis. Corak pemikiran mereka 
menjadi sangat liberal. (3) Kaum moderat. Mereka adalah aliran yang memahami nas secara moderat, tidak 
literal namun juga tidak liberal. Mereka memahami nas juz’î sesuai dengan maqashid kulî, mengembalikan 
permasalahan furu’iyah ke dalam nas kuliyah, selalu berpegang kepada nas qoth’i tsubut dan dalâlah, 
menghindari nas mutasyabbihât dan kembali kepada nas muhkamât. Qaradawi sendiri mengklaim dirinya 
sebagai pengikut aliran ini. Menurutnya, aliran inilah yang paling mampu mengekspresikan hakikat Islam 
serta dapat menyelamatkan ajaran Islam dari perubahan dan penyelewengan Islam. Lihat. Yusuf al-
Qaradawi, Dirasah fi Fiqhi Maqasid al-Syariah baina al-Maqasid al-Kulliyah wa al-Nusus al-Juz’iyyah, 
39. 
28 Abdullah Saaed menggunakan istilah “contextualist” untuk merujuk kepada tokoh-tokoh kontemporer 
yang memiliki perhatian pada misi yang sama, semisal Fazlur Rahman, yang diakuinya sebagai orang 
paling berpengaruh dalam proyek ini, Amina Wadud, Muhammad Arkoun dan Khaled Abou el-Fadl. Lihat 
Abdullah Saeed, The Quran: An Introduction, 219-232. 
29 Istilah “kontekstual” dalam exegesis merupakan gagasan baru, lahir dari keprihatinan Fazlur Rahman, -
penggagas tafsir kontekstual-, tentang dominasi eksegesis tradisional yang lebih banyak bersifat parsial. 
Abdullah Saeed menandai aliran ini dengan beberapa kategori, yaitu; (1) interpreters yang menggunakan 
nilai-nilai keadilan sosial, hak asasi manusia, dan hubungan antaragama, (2) mempertanyakan tentang 
metode atau praktik apa yang sesuai dengan pemikiran tradisi Islam, (3) berpandangan bahwa keseluruhan 
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(dinamis), sehingga dapat diaplikasikan dengan interpretasi yang berbeda.30 Dalam 
artian, makna teks akan selalu berkembang dari waktu ke waktu, dan bergantung pada 
aspek sosio-historis, konteks budaya dan linguistik teks. Aliran ini menekankan proses 
eksegesis bukan hanya pada konteks sosio-historis teks, melainkan juga akibat dari suatu 
produk eksegesis. Aksentuasi dan orientasi model interpretasi ini memberikan perhatian 
yang serius terhadap konteks, terutama konteks pada masa pewahyuan dan konteks 
ketika teks diinterpretasikan. Hal tersebut sebagaimana ditegaskan oleh Abdullah 
Saeed; 
“Scholars must be aware of the social, political and cultural situation of the 
Quran’s revelation as well as that of the place and time in which it is being 
interpreted”.31 
Dilihat dari sumbernya, proses eksegesis kontekstualis bersumber pada teks, 
rasio (ijtihad), dan realitas empiris. Secara paradigmatik, kontekstualisme 
memposisikan teks, rasio, dan realitas sebagai objek dan subjek secara bersamaan. 
Ketiga unsur tersebut selalu berdialektik secara sirkular dan triadic. Ada peran yang 
berimbang antara teks, interpreter, dan author. Paradigma yang digunakan dalam proses 
eksegesis adalah paradigma fungsional.32 Paradigma ini mengasumsikan bahwa sebuah 
eksegesis harus terus-menerus dilakukan sesuai dengan konteks tempus dan locus, 






  Rasio (ra’yu)          Realitas (al-Waqa’i) 
Dalam perspektif kontekstualisme, teks tidak dianggap sebagai kitab hukum, 
akan tetapi sebagai teks yang berisi ide-ide, nilai-nilai, dan prinsip dasar, yang dapat 
                                                 
praktik dalam Islam harus disesuaikan dengan kehidupan modern dan dunia Islam saat ini. Lihat Abdullah 
Saeed, Some Reflections on The Contextualist Approach, 222 
30 Abdullah Saeed, The Qur’an; An Introduction, 319. 
31 Abdullah Saeed, Some Reflections on The Contextualist Approach, 222 
32 Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, 66-67 
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diterapkan seiring perubahan tempus dan locus.33 Teks merupakan pedoman praktis yang 
seharusnya diimplementasikan secara berbeda sesuai dengan perubahan waktu dan 
tempat yang berbeda, sepanjang tidak bertentangan hal-hal fundamental dalam Islam. 
Oleh karenanya, untuk mendapatkan makna yang sesuai dengan konteks, maka 
interpreters harus mempertimbangkan konteks sosial, politik, ekonomi, intelektual, dan 
kultural dari proses pewahyuan, dan mempertimbangkan kondisi saat penafsiran 
dilakukan.34 
Dalam proses eksegesis, kontekstualisme banyak dipengaruhi oleh hermeneutic 
modern, seperangat prinsip yang digunakan dalam interpretasi teks, dalam makna lain 
didefinisikan sebagai ‘eksplorasi filosofis terhadap karakter dan kondisi yang 
dibutuhkan untuk mendapatkan pemahaman.35 Hermeneutik tidak berusaha menetapkan 
dan menstabilkan makna tertentu dari teks, melainkan berasumsi bahwa makna dari 
sebuah teks adalah hasil dari pembacaan seseorang. Dengan demikian peran author 
dalam memproduksi makna sangat berperan.36  
Kontekstualisme memberikan perhatian lebih pada nilai etik dalam teks 
keagamaan. Kajiannya lebih banyak difokuskan pada upaya memberikan interpretasi 
dalam teks ethico-legal yang sesuai dengan konteks saat ini. Untuk memahami teks 
terkait politik, sosial, ekonomi, historis, dan agama, maka diperlukan konteks untuk 
mendapatkan produk eksegesis yang sesuai dengan tempus dan locus. Pembacaan ini 
dilakukan bukan hanya sebagai respon terhadap tuntutan zaman, akan tetapi juga respon 
terhadap aliran konservatif dan pendekatan otoriter yang menjustifikasi tekstualisme 
sebagai pendekatan yang paling benar. Oleh karena itu, kontekstualisme lebih dikenal 
sebagai gerakan kritik sosial daripada gerakan ideologis.37 
Dalam The Qur’an; An Introduction, Saeed menyajikan beberapa tokoh yang 
digolongkan ke dalam kelompok kontekstualis, yaitu Fazlur Rahman dengan teori 
Double Movement, Amina Wadud dengan Hermeneutic Tauhid, Muhammad Syahrur 
dengan teori Hudud, dan Khaled Abou El-Fadl dengan Fikih Otoritatif. Selain itu, Saeed 
                                                 
33 Abdullah Saeed, The Qur’an; An Introduction, 319. 
34 Abdullah Saaed, Reading the Qur’an in the Twenty-First Century A Contextualist Approach, 43 
35 Farid Esack, Qur’an, Liberation and Pluralism, Oxford: Oneworld Publication, 1997, 50-51. 
36 Abdullah Saeed, The Qur’an; An Introduction, 320. 
37 Abdullah Saeed, Some Reflections on The Contextualist Approach, 223 
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juga memasukkan Mohammed Arkoun dengan Dekonstruksi ortodoksinya, yang 
dianggap sebagai figur pioneer dalam hermeneutik Islam kontemporer. Dimana 
pemikirannya banyak dipengaruhi oleh para intelektual post-modern seperti; Paul 
Ricoeur, Michel Foucault dan Jacques Derrida.38 
Kelompok kontekstualis berpandangan bahwa teks keagamaan seharusnya 
dipahami dengan cara bagaimana generasi awal menginterpretasikannya, dan sekaligus 
dengan cara bagaimana ia dapat diinterpretasikan dalam konteks modern. Saeed 
menandai prinsip-prinsip epistemologi interpretasi kontekstual sebagaimana berikut; 
pertama, pengakuan atas kompleksitas makna. Kontekstualisme menolak gagasan kaum 
tekstualis yang menunjukan bahwa makna teks terhampar dalam objek yang dituju, 
sehingga rujukan makna lebih bersifat rigid.39 Tekstualisme lebih mengedepankan 
pemahaman makna “langsung” (direct meaning), makna yang dapat dipahami pada level 
kata, yakni apa yang tampak dan dapat dicapai melalui definisi, seperti buku, pena, dan 
al-Qur’an. Berbeda dengan kontekstualisme yang lebih memfokuskan pada makna 
“tidak langsung” (indirect meaning), makna yang berasal dari konteks. Indirect meaning 
berada pada pada level wacana dan sulit dipahami, akan tetapi ia sangat signifikan dalam 
proses pemahaman.40 
Kedua, perhatian terhadap konteks. Dalam pandangan Saeed, konteks merupakan 
elemen yang sangat penting dalam proses eksegesis. Ada dua prinsip yang menjadi 
perhatian dalam konteks, yaitu, konteks sosio historis, dan konteks bahasa budaya. 
Secara internal, konteks menjadi prinsip dasar untuk memahami hubungan antara 
instruksi teks dan realitas. Pengetahuan akan konteks sosio-historis sangat penting 
dalam proses eksegesis untuk mencari relasi antara teks dan realitas tempat ia 
diwahyukan. Konteks bahasa budaya menjadi salah satu prinsip yang harus dipegang 
                                                 
38 Abdullah Saeed, The Qur’an; An Introduction, 318. 
39 Saeed menilai gagasan tekstualis terkait makna yang rigid akan bermasalah ketika dihadapkan pada 
beberapa fakta bahwa; (1) makna sebuah kata tidak selalu mudah dicari rujukannya, (2) makna bukanlah 
obyek konkret, sebaliknya makna merupakan entitas mental, (3) makna dapat berubah mengikuti 
perkembangan linguistic dan budaya komunitas. Sebagai contoh kata buku. Pada kenyataannya, makna 
inti yang melekat pada buku berkembang dan berbeda-beda seiring waktu. Dalam tradisi awal buku 
dimaknai sebagai tulisan yang ada pada daun, tulang, kayu dan seterusnya. Pada masa berikutnya, buku 
adalah tulisan di atas kertas. Selanjutnya pada masa cetak, buku dikenal sebagai tulisan yang dicetak. 
Dalam konteks perkembangan teknologi kekinian, buku dapat berbentuk CD. Lihat Abdullah Saeed, 
Interpreting the Qur’an, 104-105. 
40 Ibid., 105. 
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oleh interpreter. Sebagaimana teks (Al-Qur’an) telah meminjam symbol, metafor, istilah 
dan ekspresi Hijaz untuk menyampaikan pesan-pesannya.41 Dalam artian, bahwa konteks 
budaya memiliki cara tersendiri untuk menggambarkan sebuah persoalan, gagasan dan 
nilai. Konteks budaya tersebut tidak selalu dapat diterjemahkan dan dipahami melalui 
konteks lain.42 
Ketiga, perumusan hirarki nilai dalam teks ethico-legal. Upaya proses eksegesis 
teks dengan mempertimbangkan konteks dan memperhitungkan nilai yang berubah dan 
tetap, pada dasarnya telah dikenal dalam historis eksegesis. Hal tersebut dapat dilihat 
melalui interpretasi para ‘proto-contextualist’43 pada awal periode Islam, beberapa aspek 
tradisi maqasid,44 dan pendekatan berbasis-nilainya Rahman sebagai penerus dari 
generasi tersebut.45 Namun demikian, dinamika problem kontemporer menuntut 
pembacaan dan interpretasi yang mendasarkan pada prinsip hirarki nilai, untuk 
mengetahui derajat urgensi, kompleksitas dan ambiguitas dari masing-masing nilai, 
untuk selanjutnya diberikan perlakuan yang berbeda. Selain itu, hirarki nilai juga dapat 
digunakan untuk memahami dan mengaplikasikan nilai-nilai yang ada dibalik teks, 
terutama dalam konteks kekinian. 
Berangkata dari gagasan kontekstualis, Saeed mengembangkan kedalam sebuah 
model interpretasi, panduan praktis yang menyajikan langkah-langkah dalam proses 
eksegesis teks yang bermuatan ethico-legal. Saeed menilai makna bersifat interaktif. 
Sehingga author tidak seharusnya pasif ‘menerima’ makna begitu saja. Author 
mempunyai peran aktif dalam memproduksi makna teks.46 Ada empat tahapan menurut 
Saeed yang menjadi aspek sebagai kunci interpretasi kelompok kontekstualis, 
diantaranya; 
                                                 
41 Sebagai contoh, al-Qur’an yang menggambarkan surga dengan sungai yang mengalir, buah-buahan, 
pohon dan taman yang tak lain adalah imajinasi popular masyarakat Hijaz atas kondisi alam mereka yang 
gersang. 
42 Abdullah Saeed, Interpreting the Qur’an, 122. 
43 Sebagai contoh hal ini adalah kontekstualisasi Umar bin Khattab dalam konteks pembagian zakat 
kepada mu’allaf. Ibid., 127. 
44 Kemunculan gagasan maqasid pada dasarnya merupakan respon terhadap literalisme yang mendominasi 
interpretasi teks (al-Qur’an) terutama pada periode post-formatif hokum Islam (setelah abad ke-1 dan ke-
2 H). Ibid., 128. 
45 Ibid., 128. 
46 Ibid., 149. 
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Pertama, Encounter with the word of text. Tahapan ini berupa pembacaan pada 
area permukaan teks. Kedua, Critical Analysis. Pembacaan ini meluas pada tingkat 
analisis teks secara independen, tanpa pengaruh historis maupun konteks. Tahapan ini 
meliputi; (1) analysis linguistic, yakni analisis linguistik seperti aspek semantik atau 
sintagmatik dari sebuah kata atau frase, (2) literary context, yaitu konteks literal 
meliputi hubungan teks, baik dengan bagian tertentu atau secara keseluruhan, seperti 
teka mana yang hadir lebih dulu, (3) literary form, ialah bentuk literal  seperti 
mengidentifikasi teks terkait bentuk-bentuk kandungan teks, apakah teks tersebut 
sebuah teks hukum, teologi, sejarah dan beberapa bentuk literal lainnya, (4) parallel 
texts, yaitu keterkaitan teks yakni mengeksplorasi dan mengumpulkan teks terkait tema, 
(5) precendents adalah mengidentifikasi teks yang memiliki kesamaan isi dan maksud. 
Ketiga, Meaning for the first recipients. Pembacaan tahap ini yaitu menganalisis 
makna teks dalam relasinya dengan penerima pertama, pembacaan ini meliputi; (1) 
contextual analysis, yakni analisis kontekstual mencakup sosio historis, faktor budaya, 
nilai-nilai, norma yang berlaku dalam komunitas pertama, (2) menggaris bawahi teks-
teks yang menjadi fokus kajian, (3) mengklasifikasi pesan dasar teks, terkait apakah teks 
tersebut bersifat hukum, etik atau teologi, (4) mengekplorasi pesan teks, apakah teks 
bersifat universal atau partikular. (5) menguhubungkan pesan teks kedalam konteks yang 
lebih luas, terkait tempus dan locus teks diinterpretasikan dan diaplikasikan pertama kali 
pada masyarakat Muslim pertama. 
Keempat, Meaning for the present. Meliputi (1) menentukan problematika dan 
kebutuhan-kebutuhan yang relevan dengan pesan-pesan dalam teks, (2) mengekplorasi 
norma-norma dan nilai-nilai sosial, politik, ekonomi, dan konteks budaya yang relevan 
dengan teks, (3) Mengkomparasikan keterkaitan makna teks yang dipahami saat ini 
dengan makna teks, dengan mengambil persamaan dan perbedaannya, (4) 
Mengidentifikasi universalitas dan lokalitas pesan teks apakah terkait dan tidak dengan 
tujuan-tujuan teks. (5) Menganalisis hubungan antara makna teks dengan konteks 
kekinian, yaitu dimana teks tersebut akan diaplikasikan.47 
                                                 
47 Abdullah Saeed, Interpreting the Qur’an, 149-153. 
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Dalam analisanya, Saeed menilai pembacaan tekstual telah dengan baik 
mencakup stage I dan stage II dan beberapa bagian dari stage III. Akan tetapi, ada 
kecenderungan stage III dan stage IV tidak dipandang pertimbangan yang penting dan 
relevan bagi tujuan interpretasi teks-teks yang bermuatan ethico-legal. Upaya Saeed 
pada dasarnya merupakan kelanjutan dari gagasan Rahman. Melalui hiraraki nilainya, 
dengan berangkat dari inspirasi pemiiran klasik dan kontemporer, Saeed berusaha 
memberikan solusi dalam penentuan makna universal dan makna partikular dalam teks 
keagamaan. 



















(a narrow context) Stage I: 
Encounter with the 





 1) Linguistic 
 2) Literary context 
 3) Literary form 
 4) Parallel texts 









(a broad context) Stage IV: 
The Present Context 
Analysis; 
1) Analysis of present 
context 
2) Present context versus 
socio historical context 
3) Meaning from first 
recipients to the 
present 
4) Message: contextual 
versus universal 
5) Application today 
Stage III: 
Meaning for the first 
recipients; 
1) Socio-historical context 
2) Worldview 
3) Nature of the massage: 
legal, theological, ethical 
4) Message: contextual versus 
universal 
5) Relationship of the 
message to the overall 
message of the Qur’an 
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EPISTEMOLOGI PEMBACAAN KONTEKSTUAL 
1. Sumber Eksegesis Teks sebagai sebagai korpus terbuka (makna mutable) 
2. Approach 1. Konteks sosio historis 
2. Hirarki nilai-nilai (keadilan, kesetaraan, kemanusiaan, 
dll) 
3. Metode Eksegesis 1. Nalar burhani 
2. Induktif 
3. Interdisipliner (tematik, hermeneutic) 
4. Analisis 1. Socio-historis 
2. Bahasa budaya 
5. Jenis 1. Liberal 
2. Moderat 
5. Validitas Eksegesis 1. Ada kesesuaian antara hasil eksegesis dengan 
proposisi-proposisi yang dibangun sebelumnya 
2. Ada kesesuaian hasil eksegesis dengan fakta empiris 
3. Hasil eksegesis bersifat solutif dan sesuai kepentingan 
transformasi umat 
6. Karakteristik 1. Ilmiah-rasional 
2. Kritis, transformative, solutif, non ideologis 
 
INTERPRETASI TEKS OTORITAS LAKI-LAKI ATAS PEREMPUAN DAN 
KESETARAAN GENDER 
Budaya patriarki, budaya yang mempunyai bias andosentris, di mana laki-laki 
dan pandangan laki-laki diangap sebagai norma, telah menjadi tatanan yang mapan pada 
berbagai komunitas Muslim. Hal tersebut tidak lepas dari pendapat beberapa orang, 
bahwa Islam pada dasarnya merupakan variasi dari idielogi patriarki. Hadirnya 
pembacaan tekstual yang menilai bahwa al-Qur’an memberikan lebih banyak hak kepada 
laki-laki ketimbang perempuan. Hal tersebut dinilai oleh beberapa kalangan sebagai 
faktor yang berpengaruh terhadap lahirnya suatu budaya yang dibangun di atas struktur 
dominasi dan subordinasi laki-laki atas perempuan.   Oleh karena itu, otoritas laki-laki 
atas perempuan dan kesetaraan gender merupakan salah isu utama dalam kajian 
pemikiran Islam kontemporer. Salah satu teks yang menjadi fokus dalam diskursus 
mengenai isu-isu tersebut, yaitu Al-Qur’an Surat An-Nisa’ ayat 34 yang menyatakan: 
 مهلاومأ نم اوقفنأ امبو ضعب ىلع مهضعب هللا لضف امب ءاسنلا ىلع نوماّوق لاجّرلا
 نهورجهاو نهوظعف نهزوشن نوفاخت يتلالاو هللا ظفح امب بيغلل تاظفاح تاتناق تاحلاصلاف
.اريبك ايلع ناك هللا نإ لايبس نهيلع اوغبت لاف مكنعطأ نإف نهوبرضاو عجاضملا يف 
AL-‘ADALAH: Jurnal Syariah dan Hukum Islam  e-ISSN: 2503-1473 





Kaum laki-laki itu adalah pemimpin bagi kaum wanita, oleh karena Allah 
melebihkan sebagian mereka (laki-laki) atas sebagian yang lain (wanita) [bima 
fadhala allahu ba’dahum ‘ala ba’dh] dan karena mereka (laki-laki) menafkahkan 
sebagian dari harta mereka. Sebab itu, wanita yang saleh [shalihat] ialah yang 
taat kepada Allah [qanitat] lagi memelihara diri [hafizhat li al-ghaib] ketika 
suaminya tidak ada, karena Allah telah memelihara (mereka). Wanita-wanita 
yang kamu khawatirkan nusyuz-nya, nasihatilah mereka. Kemudian jika mereka 
menaatimu, janganlah kamu mencari-cari jalan untuk menyusahkanna. Sungguh 
Allah Mahatinggi lagi Mahabesar. 
 
Fokus kajian ini terkait bagian pertama ayat diatas (“Kaun laki-laki itu adalah 
pemimpin bagi kaum wanita, oleh karena Allah melebihkan sebagian mereka (laki-laki) 
atas sebagian yang lain (wanita) [bima fadhala allahu ba’dahum ‘ala ba’dh] dan karena 
mereka (laki-laki) menafkahkan sebagian dari harta mereka”). 
Thabari menafsirkan (   ءاسنلا ىلع نوماوق لاجرلا ) laki-laki sebagai “pemimpin” 
(umara’) atas perempuan. Berdasarkan beberapa riwayat yang terkait dengan frase 
pertama ayat tersebut, Thabari menyimpulkan bahwa ayat tersebut memberi para suami 
hak memikul tanggung jawab atas berbagai urusan kaum perempuan yaitu, hak untuk 
mendidik dan memerintah. Hal tersebut didasarkan pada kewajiban para suami untuk 
membiayai istri secara finansial, dalam bentuk mas kawin dan juga dalam kehidupan 
rumah tangga.48 Terkait hal ini Thabari tidak memberikan penjelasan kebahasaan atas 
kata qawwam. 
Dengan pendekatan yang berbeda, Razi menunjukkan keberpihakannya pada 
otoritas laki-laki terkait ayat diatas. Razi mengidentifikasi dua alasan untuk qiwamah di 
pihak laki-laki, dengan mengikuti struktur ayat tersebut: pertama, keutamaan yang 
melekat (“dengan apa yang Tuhan telah anugerahkan kelebihan kepadanya atas yang 
lain”), kedua, berkait dengan finansial (“dengan apa yang mereka keluarkan dari harta 
mereka”). Razi memberikan identifikasi tentang kandungan makna kata fadhl. Bahwa 
laki-laki memiliki superioritas adalah sifat yang hakiki (sifat haqiqiyah). Sifat hakiki 
tersebut yang membuat laki-laki menjadi superior, baik dalam pengetahuan dan 
kekuasaan. Dalam pandangannya, laki-laki memiliki akal dan pengetahuan yang 
                                                 
48 Abdullah Saaed, Reading the Qur’an in the Twenty-First Century A Contextualist Approach, 187. 
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superior, karena itu laki-laki superior dalam hal intelektualitas, ketajaman, kekuatan, 
dan lainnya.49  
Sebagaimana halnya Razi, lebih jauh Qurtubi memberikan beberapa alasan 
terkait keutamaan laki-laki atas perempuan. Qurtubi mengidentifikasi dua alasan 
sebagai legitimasi superioritas laki-laki atas perempuan, yaitu alasan keagamaan dan 
alasan alamiah yang telah diberikan kepada laki-laki. Qurtubi mempersamakan dengan 
keutamaan (fadhl); dan karenanya atas apa yang mereka keluarkan dari harta mereka. 
Selain itu, qurtubi melakukan kajian kebahasaan atas lafal qawwam. Dalam 
pandangannya, bahwa lafal tersebut adalah bentuk intensif dari lafal qiyam. Dengan 
demikian, lafal tersebut bermakna “melaksanakan” sesuatu, memiliki satu-satunya hak 
untuk membuat keputusan terkait dengannya, dan berusaha menjaganya. Karena itu, 
qiyam pihak lai-laki diatas perempuan mencakup; mengurusi perempuan, mendidik, 
menjaga di dalam rumahnya, dan mencegahnya dari penampakan di ruang publik.50 
Senada dengan Razi dan Qurtubi, Tabataba’I ulama modern Syi’ah berpendapat 
serupa bahwa laki-laki memiliki karakteristik alamiah tertentu seperti “rasionalitas yang 
lebih kuat ketimbang perempuan”. Lebih jauh lagi, Tabataba’i menilai bahwa qiwamah 
laki-laki tidak hanya dalam konteks pernikahan, tetapi juga aspek-aspek lainnya, seperti 
hukum, politik, militer, dan sosial secara umum dari kehidupan manusia.51 
Pandangan mengenai qiwamah diinterpretasikan oleh beberapa kontesktualisme 
dengan cara yang lebih seimbang; dengan memberikan laki-laki sebuah peran 
kepemimpinan dalam keluarga, dan memberikan mereka tanggung jawab atas istri 
mereka, termasuk menafkahi secara finansial. 
Haifa Jawad, akademisi Muslim Inggris, menyatakan bahwa qiwamah merujuk 
kepada relasi fungsional yang secara ekonomi, sosio-kultural, dan historis bersifat 
kontingen dan tidak inheren (pada status suami). Sehingga qiwamah tidak terbatas pada 
hubungan finansial sebagaimana diinterpretasikan sebelumnya, tanpa gagasan apapun 
                                                 
49 Untuk memperkuat pendapatnya Razi menyajikan ragam contoh darimhukum agama atau adat istiadat 
terkait; (1) bahwa Para Nabi adalah laki-laki, (2) Laki-laki memiliki bagian lebih besar dalam harta waris, 
(3) Laki-laki memiliki kewajiban membayar diyat, kewajiban menjaga pernikahan, memiliki hak cerai, 
poligami, dan intisab (hak atas garis keturunan). Abdullah Saaed, Reading the Qur’an in the Twenty-First 
Century A Contextualist Approach, 190. 
50 Ibid., 192-193. 
51 Ibid., 198-199. 
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mengenai kepemimpinan laki-laki. Sebagaimana Riffat Hasan menilai, bahwa kalimat 
pertamaAl-Qur’an surat 4:34 lebih bersifat normative ketimbang deskriptif, karena tidak 
semua laki-laki menafkahi isterinya.52 
Sejalan dengan al-Hibri, Amina Wadud, Asma barlas, dan Azizah al-Hibri juga 
menganggap qiwamah bersifat fungsional, terkait sosial, dan tidak melekat secara 
alamiah. Dalam pandangan mereka, bahwa peran laki-laki sebagai “pelindung” dalam 
ayat tersebut dihubungkan dengan peran ekonomi sang suami sebagai pencari nafkah 
dan dinamika gender Madinah abad ke-7 M secara keseluruhan, karena itu, suami akan 
dapat kehilangan qiwamahnya ketika tidak lagi memiliki sumber material yang lebih 
besar.53 
Fazlur Rahman berpandangan bahwa kecukupan ekonomi seorang isteri dan 
kontribusinya bagi kehidupan rumah tangga mengurangi superioritas suami, “karena 
sebagai manusia ia tidak mempunyai kewenangan atas isterinya”. Sebagaimna al-Hibri 
dan interpreters modern lainnya, Rahman menilai bahwa Al-Qur’an 4: 34 
menggambarkan “kewenangan yang bersifat fungsional, bukan melekat”.54 Khaled Abou 
El Fadl juga berpandangan senada, bahwa status qiwamah secara khusus dikaitkan 
dengan ‘illa; yaitu kemampuan memperoleh pendapatan dan memberi nafkah. Sehingga 
qiwamah tersebut bukanlah hak sepenuhnya yang melekat pada laki-laki. Dalam 
pandangannya, bahwa suami dan isteri dapat secara setara berbagi kewajiban qiwamah.55 
Abou El fadl mendefinisikan qiwamah sebagai “pelayanan dan perlindungan”, dan secara 
jelas menolak bahwa hal tersebut mencakup “hak untuk mendidik” (ta’dib).56 
Sedikit berbeda, Syahrur berpandangan bahwa qiwamah tidak spesifik 
menyangkut gender tertentu, namaun lebih didasarkan pada kualitas tertentu yang bisa 
ada pada keduanya, laki-laki dan perempuan. Syahrur menginterpretasikan qiwamah 
dengan “menjaga”, “bertanggungjawab”, atau “terbebani”. Dalam pandangannya, lafad 
( لاجرلا ) dan ( سنلا ءا   ) dalam ayat tersebut tidak berlaku secara literal sebagai laki-laki 
dan perempuan.  Dalam Al-Qur’an kata rijal sering digunakan untuk menunjukkan 
                                                 
52 Abdullah Saaed, Reading the Qur’an in the Twenty-First Century A Contextualist Approach, 202-203. 
53 Ibid., 204. 
54 Ibid., 206. 
55 Ibid., 207. 
56 Ibid., 207. 
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makna dua jenis kelamin, selain itu, penggunaan makna kata tersebut bersifat 
ambiguitas, dalam pemahaman yang diturunkan dari akaranya r-j-l, yang makna 
umumnya adalah “berjalan kaki”, baik laki-laki dan perempuan dapat melakukannya. 
Syahrur menilai bahwa koneksi budaya antara laki-laki dan kegiatan berjalan atau 
aktivitas publik dapat menjelaskan kaitan tersebut.57 Syahrur menegasan bahwa 
qiwamah merujuk pada setiap penjagaan dalam setiap aspek kemasyarakatan; tidak 
secara sederhana khusus dalam keluarga. Pandangan Syahrur terkait hubungan antara 
laki-laki dan perempuan, secara keseluruhan didasarkan pada pemahaman Al-Qur’an 
2:187, “mereka (isteri-isterimu) adalah pakaian (libas) bagimu, dan kamu pun adalah 
pakaian bagi mereka”. Syahrur beranggapan bahwa istilah libas (pakaian atau bersatu, 
intertwined) merujuk kepada simbiosis, oleh karenanya, hubungan yang dikerangkakan 
adalah salah satu dari “kesetaraan dan ekuinvalensi”.58 
 
VALIDITAS PEMBACAAN TEKS KEAGAMAAN “EKSEGESIS” 
Salah satu problem epistemologi dalam pembacaan eksegesis dalam teks 
keagamaan adalah terkait tolak ukur kebenaran sebuah produk eksegesis; dalam arti, 
sejauh mana suatu produk eksegesis tersebut dapat dikatakan benar? Hal ini menjadi 
penting karena produk eksegesis pada umumnya dijadikan pegangan dan landasan dalam 
praktek kehidupan. Kebenaran produk eksegesis bersifat relatif dan inter-subjektif. Oleh 
karena itu, tolak ukur menjadi sangat penting untuk mendapatkan hasil yang dapat 
dikatakan objektif dan ilmiah. Merujuk teori-teori kebenaran dalam filsafat ilmu, 
setidaknya ada tiga teori kebenaran yang popular dapat digunakan untuk menguji 
validitas produk eksegesis, yakni teori koherensi, teori korespondensi, dan teori 
pragmatisme.59 
Pertama, teori koherensi. Paradigma teori koherensi bahwa standar kebenaran 
tidak dibentuk oleh hubungan antara pendapat dengan sesuatu yang lain (fakta atau 
realitas), kebenaran dibentuk oleh hubungan internal (internal relation) antara pendapat 
                                                 
57 Abdullah Saaed, Reading the Qur’an in the Twenty-First Century A Contextualist Approach, 208. 
58 Ibid., 209. 
59 Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, 289 
AL-‘ADALAH: Jurnal Syariah dan Hukum Islam  e-ISSN: 2503-1473 





atau keyakinan itu sendiri.60 Dengan kata lain, produk eksegesis dianggap benar apabila 
sesuai dengan proposisi-proposisi sebelumnya dan konsisten menerapkan metodologi 
yang dibangun oleh setiap interpreter sebelumnya.61 
Kedua, teori korespondensi. Paradigma teori ini menyatakan bahwa “suatu 
proposisi dianggap benar jika terdapat suatu fakta yang memiliki kesesuaian dengan apa 
yang diungkapkannya”.62 Dalam paradigma lain menyatakan bahwa kebenaran dalam 
teori korespondensi adalah “adanya kesepakatan atau kesesuaian antara pernyataan 
suatu fakta dengan situasi lingkungan yang diinterpretasikannya”.63 Oleh karena itu, 
produk eksegesis dalam perspektif teori ini dapat dikatakan benar apabila ia 
berkorespondensi, sesuai dengan fakta ilmiah yang ada di lapangan (realitas empiris). 
Teori ini lebih banyak dipakai untuk mengukur validitas tafsir ilmi.64 
Ketiga, teori pragmatisme. Paradigma teori ini menyatakan bahwa “suatu 
proposisi dianggap benar jika ia berlaku atau memuaskan, yang digambarkan secara 
beragam oleh perbedaan pendukung dan pendapat”.65 Dalam konteks exegesis, produk 
eksegesis dapat dikatakan benar apabila secara praktis ia mampu memberikan solusi 
praksis bagi problem sosial yang muncul.66 Dalam arti lain, bahwa produk eksegesis 
tidak diukur dengan teori atau produk eksegesis lain, akan tetapi validitas produk 
eksegesis diukur oleh sejauh mana ia dapat memberikan solusi atas problem yang 
dihadapi oleh masyarakat saat ini. 
 
KESIMPULAN  SIGNIFIKANSI PEMBACAAN KONTEKSTUAL “EKSEGESIS” 
Pembacaan kontekstual eksegesis akan membawa pengaruh signifikan dalam 
perkembangan eksegesis teks keagamaan. Dengan paradigma baru, kontekstualisme 
                                                 
60 Bob Hale and Crispin Wrigth (ed.), Acompanian to The Philoshopy of Language, Oxford: Black Well 
Publisher, 1999, 310. 
61 Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, 291 
62 Bob Hale and Crispin Wrigth (ed.), Acompanian to The Philoshopy of Language, 314. 
63 Harold H. Titus, Living Issues in Philosophy: An Introduction Text-book, New York: t.p., 1959, 64. 
64 Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, 293 
65 Teori pragmatisme merupakan gagasan Charles S. Pierce. Lihat Harold H. Titus, Living Issues in 
Philosophy: An Introduction Text-book, 313. 
66 Dalam konteks exegesis, teori pragmatisme ditandai oleh beberapa ciri diantaranya; (1) teori ini 
berasumsi bahwa kebenaran produk eksegesis tidak bersifat final (absolut); (2) teori ini sangat menghargai 
kerja-kerja ilmiah; (3) kritis melihat fakta (realitas). Lihat, Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir 
Kontemporer, 298 
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dianggap dapat meminimalisir dogmatisme dan otoritarianisme dalam proses eksegesis. 
Dimana, paradigma kontekstualisme meniscayakan adanya kritisisme, objektivitas, dan 
kompleksitas dalam produk eksegesis. Namun demikian, produk-produk pembacaan 
kontekstualis eksegesis akan bernilai signifikan ‘progresif’ jika dapat memberikan solusi 
konkret atas problem sosial yang dihadapi oleh umat manusia. Dalam artian, sejauh 
mana produk kontekstual eksegesis mampu membuktikan secara praksis dalam realitas 
masyarakat, sebagai solusi alternatif atas problem sosial kekinian. 
Dengan perkembangan ilmu pengetahuan, paradigma pembacaan kontekstual 
telah menemukan relevansinya. Dengan pendekatan interdisipliner telah melahirkan 
beberapa tokoh kontekstualis dengan karyanya. Namun demikian, dalam konteks 
pembacaan kontekstual eksegesis tidak perlu terjadi ‘pemaksaan-pemaksaan’ 
reinterpretasi hanya untuk menjustifikasi dan melegitimasi teori ilmu pengetahuan. 
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